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Amand PUIG 1 TARRECH, La parabofe des dix vierges (Mt 25,I-13) (Ana- 
lecta Biblica 102 - Col4ectania Sant Pacia XXVIII), Roma - Barcelona, 
Biblical Institute Press - Facultat de Teologia de Barcelona, 1983. 308 pp. 
És uberrima i esta sempre en acte la florida de bibliografía recent (en el 
període «post-Jeremias*, diria algú) entom de les pariiboles evangeliques. 
Pero la divergencia de metodes i criteris desconcerta. S'ha parlat de situa- 
ció d'impasse. Quasi un «complex» d'incertesa. Quan hom llegeix (i encara 
millor si el rellegeix) un treball de recerca com el de Mn. Armand Puig i 
Tarrech, t$ la serena sensació d'avancar tot trepitjant terra ferma. Es tracta 
del text, practicament complet, de la tesi doctoral que va defensar davant la 
Pontifícia Comissió Bíblica el mes de maig de 1982. Durant I'elaboració del 
treball tingué per director i conseller el P. Jacques Dupont OSB, eximi 
biblista i formador de biblistes. El llibre de Mn. Armand transparenta la 
fidelitat de qui ha estat deixeble, ensems amb la maduresa i personalitat de 
qui ja és mestre. 
L'area concreta de recerca l'ofereix la parabola de les deu «verges» 
(«noies», «fadrines», etcetera segons les diferents traduccions; a nivell de 
sentit primigeni l'autor en dira «la parabola de les dames d'honor de 
l'espos~). Petit ajoiell literati», d'aparenca ben senzilla. Pero, quan hom 
n'analitza metodicament la redacció de I'evangelista, se li obren un sens fi 
d'intemogants. Conscients de la problematica, escrivíem l'any 1976 en el 
Comentan a Sant Mateu: «Seria benvingut un estudi de conjunt sobre 
aquesta parabola, a nivell de tesi magistral* (vol. 11, p. 557). La tesi ja és 
ací, certament «magistral». Ens omple de satisfacció el fet que sigui obra 
d'un antic alumne i actual profesor de la nostra Facultat. 
El camí de recerca segueix l'itineran precís: de Mateu a Jesús. Una 
analisi minuciosa, formal i dramatica, de la narració parabolico-al~legorit- 
zant tal com la va redactar «Mateun deixa entreveure a besllum que la 
parabola tenia en la concreta situació eclesial de I'evangelista uns matisos 
intencionals diferents dels que degué tenir en el rninisteri personal de Jesús. 
Es com quan un expert va descobrint la inicial essencialitat d'una ermita a 
partir de les adaptacions amb que, en funció de I'interes pastoral o devo- 
cional del poble, la va modificar una generació subsegüent. Labor de llarga 
paciencia, en la qual cal molta serenor a fi de no confondre amb les 
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comprovades certeses i probabilitats les simples suposicions. L'autor sap 
discernir. El primer vessant de I'itinerari (de Mateu u...) ens dóna amb 
escreix una exegesi aprofundida del text evangelic (Mt 25,l-13), fa reviure 
la situació vivent de l'església de «Mateu» i esbossa les línies més carac- 
terístiques de la seva teologia (o de les seves motivacions pastorals). Les 
abundoses i no pas facils pagines d'aquesta secció poden resultar ben útils 
també per al qinisteri de la Paraula; sempre trobarem digne de lloanca que 
l'estudi científic de la Biblia i el sentit religiós es manifestin -ja que ho 
són- «vasos comunicants». A qui no estigués avesat a l'estil d'una tesi, li 
serviria de preparació pedagogica per a llegir-la I'excel4ent resum primicia1 ' 
que l'autor en va publicar a Qüestions de Vida Cristiana (104 (1980) 43-63). 
L'altra vessant de la tesi (de Mateu a Jesús) ens mena vers la forma i el 
sentit de la parabola en llavis del Mestre, previa la raonada constatació que 
és (substancialment) obra autentica d'ell. N'estavem convencuts i ens plau 
de veure-ho reafirmat. Les paraboles evangeliques, en el seu conjunt, ens 
permeten una aproximació quasi tangible al contom histbric de Jesús. 
Mestre humaníssim, era «artista en paraboles». Paraula de Déu, mitjancant 
el procediment pedagbgic de la parabola es féu paraula del poble. (Resulta 
suggestiu que, per la passarel.la del Ilatí medieval, ens hagi vingut de 
«parabola» paraula i de «parabolare» parlar). 
Per a comprendre amb realisme la primigenia «parabola de les dames 
d'honor de l'espos*, l'autor li assenyala un setting versemblant, encara que 
imprecís, en els costums de l'kpoca (pp. 201-213). Proposa la seva estructura 
esquematica (i fins l'aproximada formulació verbal). Estudia, sobretot, la 
seva coherencia amb el missatge de Jesús entom del Regne de Déu i 
I'«impacte» que devia produir en els oients. Aquestes últimes pagines (es- 
pecialment 227-262) són fruit madur i saborós de la llarga recerca. Impossi- 
ble de resumir-les amb encert: en recomanem una lectura reflexiva. 
El midraix Rabba del Cantic (1, 1,8-9) proposa un enfilall de breus 
paraboles o maixals a fi de fer entendre com és d'important el genere literari 
parabola per a poder penetrar en el cor de la Torah. La compara, per 
exernple, al ble ences que serveix a un rei per a recercar i trobar en la fosca 
una peca d'or. Després de llegir la tesi de Mn. Armand hom sent el goig de 
tenir ben ences a les rnans el llum per a veure i copsar en tota sa riquesa 
una veritable peca d'or: el sentit vivent i sempre actual d'aquesta parabola 
de Jesús. 
Isidre Goma i Civit 
J. RIUS-CAMPS, El camino de Pablo a la misión de los paganos. Comenta- 
rio lingüístico y exegético a Hch 13-28 (Lectura del Nuevo Testamento: 
Estudios Críticos y Exegéticos n.O 2), Madrid, Ediciones Cristiandad, 
1984, 326 pp. 
Editorial Cristiandad nos ofrece una cuidada edición de este libro de 
Josep Rius-Camps que bien puede equipararse a las mejores publicaciones 
de este género. Tanto el material usado como la perfecta tipografía de un 
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texto lleno de referencias al original griego y de múltiples notas bibliográti- 
cas citadas en lengua original, hacen que Ed. Cristiandad acreciente su 
merecido prestigio editorial con la publicación de esta obra. 
Este comentario se centra en la segunda parte del libro de los Hechos, 
cc. 13-28, y tiene una estructura donde aparece diáfanamente la justifica- 
ción de la hipótesis propuesta por el A. que reza así: «El presente libro 
comenzó a adquirir forma al comprobarse la fuerte tensión creada por 
Lucas entre la decisión irrevocable tomada por Pablo de ir a Jerusalén (...) 
y la oposición sistemática del Espíritu profético, que intentaba disuadirlo de 
su propósito en cada comunidad que encontraba» (p. 15). Para mostrarlo, 
R.-C. rompe el esquema «tradicional» de Hch 13-28 basado en los «viajes 
paulinos~, ya que éstos no parecen responder a la dinámica de la narración 
lucana compendiada en el título de la obra: El camino de Pablo a la misión 
de los paganos. 
De ahí surge el plan de este comentario. Preceden unos breves prolegó- 
menos referidos a Hch 1-12. A continuación, se desarrolla la temática 
propia de Hch 13-28, en tres partes: las tres primeras fases de la misión 
entre los paganos (primera parte), viaje de Pablo a Jerusalén (segunda parte) 
y consecuencias del viaje y cuarta fase de la misión: Roma (tercera parte). 
Para realizar este cometido, R.-C. apunta una serie de principios que 
orientan todo el comentario en tres puntos: 
1) En primer lugar, más que hablar de sinonimia entre Jesús y Pablo 
-tal como sugieren numerosos autores- se subraya un tipo de paralelismo 
más bien antitético (p. 14, n. 1; este punto fue estudiado largamente en su 
artículo: La darrera pujada de Pau a Jerusalem: «desviació» del camí cap 
a Roma: RCatT V (1980) 1-94). 
2) En segundo lugar, R.-C. ante las notables diferencias entre el llamado 
texto «occidental» y el aalejandrino* opta por cotejar las diversas lecturas 
en cada caso, teniendo en cuenta el contexto amplio y próximo de cada 
pasaje (pp. 14s; quizá aquí el A. debería haber manifestado ya que es el 
texto «occidental» el que se lleva la parte mayor y más significativa de su 
análisis!). 
3) En tercer lugar, el A. constatando que la exégesis sobre este libro está 
prácticamente estancada, propone «la vuelta al texto.. . sin dejarse desviar 
por prejuicios de escuela ... » de tal forma que «el presente trabajo pretende, 
más que hacer exégesis minuciosa de cada perícopa, descubrir la concate- 
nación que existe entre ellas y el plan teológico que les da unidad» (p. 16). 
Por esta razón, el A. se fija en el sentido teológico «que no es apologético 
ni historicista (...) (sino) estrictamente intracomunitario, a modo de cateque- 
sis de grado superior para la formación teológica de los futuros evangelistas 
y catequistas de la comunidad, representados por 'Teófilo'~. Todo dentro 
de la visión del libro de los Hch, en el que no están tanto en juego los 
personajes en sí, «sino la ejecución del encargo de Jesús sobre la misión 
universal» (ib.). Clarificados estos tres elementos hermenéuticos empieza el 
comentario. 
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Los prolegómenos se centran en la primera parte de Hch que sienta las 
bases del camino de Pablo a la misión de los paganos. Es aquí donde 
aparecen algunos de los puntos más decisivos de toda la obra de R.-C., 
dignos de mención. En efecto, en los inicios de Hch aparecen dos grandes 
iglesias: la «judía», con sede en Jerusalén, y la «cristiana», con sede en 
Antioquía. La primera, a pesar de su carácter precursor, mostrará su 
«infidelidad (...) al mandato de Jesús (...) en la misión encomendada por el 
Espíritu Santo a la iglesia de Antioquíam (p. 29). Más aún, esta doble 
organización eclesial viene preparada por Lc por la forma peculiar con la 
que presenta la doble misión: la de los Doce, que se ocupan de la comuni- 
dad hebrea; y la de los Siete (Setenta), que se ocuparán de las comunidades 
de la diáspora. Según R.-C., «Este desdoblamiento no estaba previsto en el 
mandato que Jesús dio a los apóstoles momentos antes de su ascensión 
(1,8)» (p. 27). 
Dentro del marco anunciado se entra directamente ya en el comentario a 
las tres primeras fases de la misión entre los paganos. Inicia co'n una breve 
referencia a la iglesia de Antioquía (13,l-3) que, según el A., tiene la misión 
que inicialmente tenía la iglesia de Jerusalén, según el encargo de Jesús. 
Sigue entonces propiamente la primera fase de la misión que incluye Chi- 
pre, Pisidia, Licaonia y Panfilia, y que coincide con el llamado «primer 
viaje paulino». Rius-Camps afirma: ~Lucas no lo concibió así. Para él, la 
misión fue encomendada a una comunidad, presidida por Bemabé» (p. 64). 
Pablo, en cambio, querrá compaginar el encargo hacia los paganos con su 
apego al judaísmo: «Desde sus comienzos, sigue el A., Lucas deja bien 
claro que los derroteros seguidos por la misión no son exactamente los que 
el Espíritu se había propuesto». En esta línea se sitúa también la conclusión 
de la asamblea (concilio) de Jerusalén, que representa «una vía media de 
compromison (p. 88). R.-C., además, al concluir, recuerda que los creyentes 
paganos eran «los únicos que con propiedad pueden llamarse 'cristianos'» 
(p. 89). 
La segunda fase de la misión: Macedonia y Grecia, se adapta también al 
«segundo viaje paulino» (15,40-18,22) y el A. subraya fuertemente la función 
del Espíritu Santo que trata de enderezar la misión obstaculizando los 
planes de Pablo y Silas. La visión del macedonio (16,6-10) les muestra el 
camino de Europa. Aquí, R.-C. pone de relieve con fuerza la aparición del 
famoso «nosotros» que para él es un procedimiento teológico-literario em- 
pleado por Lc para informar sobre cuáles son los planes del Espíritu, 
tipificados en la comunidad ideal subyacente a este plural (p. 120, más 
ampliado en un precedente artículo: L'aparició 1 desaparició del unosal- 
tres» en el llibre dels Fets: un procediment teologico-literari?: RCatT VI 
(1981) 33-75). 
La tercera fase de la misión: Asia (18,23-19,20) subraya el contraste entre 
Apolo y Pablo. En efecto, según el A., sirve para mostrar que «se puede 
predicar sobre el mensaje de Jesús y discutir con los judíos sin ser 'cristia- 
no'» (p. 149). Por otro lado, R.-C. muestra la significatividad de la recen- 
sión occidental para confirmar esta visión en la pencopa final de esta 
misión (19,13-16): ya que «El espíritu maligno no reconoce poder alguno a 
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los exorcistas, como tampoco se lo había reconocido a Pablo, si bien lo 
poseía, por no habérsele conminado a salir en la forma como lo hacía 
Jesús» (p. 151). 
La segunda parte contiene la subida de Pablo a Jerusalén (19,21-21,26). 
En efecto, finalizadas las tres primeras fases de la misión se anuncia un 
nuevo viaje de Pablo a Jerusalén. Aquí, se pregunta Rius-Camps: niSe trata 
de una decisión tomada por Pablo personalmente, por propia iniciativa, o 
bien la ha tomado por iniciativa divina, inspirada por el Espíritu Santo? (. . .) 
se trata de la decisión personal de Pablo de dirigirse a Jerusalén por su 
cuenta y riesgo» (p. 182). Pablo llega así a Jerusalén. «Al llegar a casa de 
Santiago, escribe el A., el 'nosotros' desaparece de escena. Como en 
ocasiones precedentes, Lucas lo prepara distinguiendo entre Pablo, sujeto 
de la acción, y el 'nosotros' que se limita a representar un papel de 
acompañante (...) grupo que tipifica las directrices del Espíritu Santo» 
(pp. 237s). Por esto Lucas distingue entre el recibimiento afable al «noso- 
tros» y la acogida más bien fria que brindaron a Pablo (pp. 228-236). 
Las consecuencias de la subida de Pablo a Jerusalén son el centro de la 
tercera y última parte de este comentario (Hch 21,27-28,31) y es donde 
aparece con más fuerza el paralelismo antitético entre Jesús y Pablo. Así, 
según Rius-Camps «El paralelismo JesÚsIPilato-Herodes-Pilato, de un lado, 
y Pablo/Félix-Festo-Agripa, de otro, sirve para ilustrar y contrastar el 
comportamiento de Pablo con el de Jesús de acuerdo con el paradigma: 
modelo (Jesús) // imitación (discípulo), paradigma que el propio Lc había 
propuesto en el Evangelio» (p. 288). Concluye esta tercera parte con un 
largo apartado sobre la cuarta fase de la misión: Roma. Pablo alcanza así la 
meta que Dios le había asignado. Para el A., la cita final de Hch 28,26s del 
profeta Isaías es significativa del «cambio» decisivo y final de Pablo: da la 
razón al Espíritu que lo había enviado, ya que no hay nada que hacer con el 
judaísmo como religión oficial y teocrática: es sordo y ciego, incapaz de 
comprender ... (1s 6,9s). Por eso, «Lucas cierra el libro de los Hechos 
constatando el cambio radical que se ha producido en el interior de Pablo: 
'predicaba (. . .) con plena valentía, sin impedimento alguno' (. . .Hch 28,31) 
«(p. 296). Por esta razón el A. ve como plenamente lógica la conclusión de 
Hch -verdadera crux interpretum!-. En efecto, Lucas más que proponer- 
se seguir la expansión del mensaje hasta la capital del Imperio -como 
muchos autores opinan-, quiere «seguir de cerca la evolución personal de 
los personajes que fueron clave en la difusión del mensaje de Jesús hasta el 
momento en que han dado remate a su conversión personal, tales como 
Felipe (cf.8,39s y 21,8s), Pedro (cf. 10,47; 11,16s; 12,17 y 15,lOs) y Pablo* 
(p. 297). 
En síntesis, pues, Rius-Camps ve en Hch 13-28, a Pablo como figura 
central del relato: son los verdaderos Acta Pauli, por cuanto se hace en 
ellos un seguimiento de la evolución del personaje pero no en el sentido del 
«héroe» de los Acta, sino más bien como anti-héroe. En estos capítulos 
Lucas delinea «el éxito de la misión cristiana a pesar de los obstáculos que 
oponen sus protagonistas; al mismo tiempo, va exponiendo el proceso de 
liberación que experimenta Pablo respecto a las categorías judías que aún 
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subsistían en él (...). El mensaje de Jesús y la fuerza del Espíritu han 
triunfado sobre los prejuicios nacionales y sobre el peso de una cultura y 
religión particularistas, para convertir a Pablo el llamado apóstol de los 
paganos, en el instmmento escogido por Jesús para llevar a cabo esta 
misión» (pp. 301-305). 
Hasta aquí hemos ofrecido un amplio resumen de las grandes líneas de 
este comentario que por su carácter novedoso merece atención detallada. 
Por esta razón hemos dado frecuentemente la palabra al A. para captar su 
talante y orientación. Entremos, ahora, en algunas observaciones que nos 
ha suscitado su lectura. 
Ante todo queremos subrayar que nos encontramos con la obra más 
sugerente y original después del clásico comentario de E. Hhchen (Die 
Apostelgeschichte, Gottingen 1956). En efecto, Rius-Camps nos ofrece un 
trabajo minucioso de primera mano, donde se constata un conocimiento y 
dominio del texto realmente admirables, que hace ansiar por la publicación 
no sólo de la obra referente a Hch 1-12, sino por un comentario detallado a 
todo el libro de los Hechos de los Apóstoles. Leyendo la obra de R.-C. uno 
se da cuenta de que no cae en el peligro repetitivo con algunos añadidos, 
que es el común de la exégesis de Hch, según la autorizada opinión de W. 
Gasque ( A  History of the Criticism of the Acts of the Apostles, Tübingen 
1975, p. 106), sino que se intenta «la vuelta al texto (...) para buscar nuevas 
soluciones» (p. 16) y no podemos negar que así aparece con fuerza a través 
del análisis lingüístico y exegético a que se somete el texto y que el lector 
podrá constatar con un sentimiento no exento de fascinación. En este 
sentido, esta obra supone un paso más en la valoración positiva que ha 
sufrido estos últimos años la doble obra lucana, tal como ha sido sintetizado 
por los estudios del citado Gasque, de E. Rasco, La teología de Lucas 
(Roma 1976) y de F. Bovon, Luc le théologien: vingt-cinq ans de recher- 
ches (1950-1975) (Paris 1978). Con razón E. Richard ha escrito: «Lukels 
work is now viewed as one of several major contributions of the early 
community to Christians theology and historys (Luke-writer, theologian, 
historian: Research and orientation of the 1970's: BTB XIII (1983) 3-15.12); 
también M. Rese, Neuere Lukas-Arbeiten: TL 106 (1981) 225-237 y Rasco, 
Estudios Lucanos: Biblica 63 (1982) 280: «atravesamos un período posi- 
tivo»). 
R.-C., en todo este estudio se inclina mayoritariamente por el texto 
«occidental» pero no ha querido entrar en esta cuestión. Es ésta con toda 
seguridad la razón por la cual no se refiere nunca a la problemática que ha 
suscitado y ni cita la importante panorámica histórica presentada por A. F. 
J. Klijn, A Survey of the Researches inio the Western Text of the Gospels 
and Acts (Utrecht 1949); Part Two (Leiden 1969; donde se recogen los 
suplementos editados en Novurn Testarnenturn 111 [1959] 1-17.161-172 y se 
amplían hasta el 1969). Tampoco cita la clásica monografía sobre el tema de 
E. J. Epp, The Theological Tendency of Codex Bezae Cantabrigensis in 
Acts (Cambridge 1966), especialista en la cuestión (véase su colaboración 
sobre la crítica textual del NT: Textual Criticism, NT, en el prestigioso The 
Interpreter's Dictionary of the Bible, Supplernentary Volurne [1976] 891- 
895). 
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De hecho, el problema de la relación del texto «occidental» y el «ordina- 
rio» es una cuestión objeto de controversia (véase J. A. Fitzmyer, Comen- 
tario Bíblico San Jerónimo III, Madrid 1972, pp. 425s. y C. M. Martini, La 
tradition textuelle des Actes des Apbtres et les tendances des I'Eglise 
ancienne, en J. Kremer, Les Actes des Apbtres: traditions, rédaction, 
théologie, Gembloux 1979, pp. 21-35). Tanto E. Hanchen (Zum Text der 
Apg: ZKT LIV [1957] 22-25) como A. G. J. Klijn (Zn Search of the Original 
Text of Acts, en L. E. Keck-J. L. Martyn, Studies in Luke-Acts, London 
1968, pp. 103-110), como el comité editor de las Sociedades Bíblicas Unidas 
(B. M. Metzger, A Textual Commentary on the Greek New Testament, 
London 1971, pp. 271s) optan por un método ecléctico. Actitud que parece 
la propia de R-C en la introducción (p. 15: punto ya referido al iniciar 
nuestra recensión) pero que recibe un desmentido «práctico» a lo largo del 
comentario. 
Con referencia a la teología del texto «occidental», las conclusiones del 
estudio.de Epp no parecen lejanas a las de R.-C., al afirmar «a clearly anti- 
Judaic tendency in the D-text of Acts» (p. 171). .¿No es esta la línea de 
fondo del comentario de R.-C.?.flero es tan claro que el texto «ordinario» 
u «oriental» es más contemporanizador por su talante tolerante con los 
judíos, que une, más que separa, Jerusalén y Antioquía, los Doce y los 
SieteISetenta, el Espíritu y la misión ministerial ... tal como quizá se 
subraya en exceso en la hipótesis, no por eso menos fascinante, de R.-C.? 
Esperemos que el comentario a la primera parte de Hch pueda resituar toda 
esta cuestión. 
Sobre el discurso de Pablo en Atenas (Hch 17,22-31) quizá se podría 
haber insistido también en su contenido, y no sólo de paso, por su carácter 
programático de lugar de encuentro entre cristianismo y mundo pagano, ya 
que es un verdadero ~contrasegono della teologia cristiana su1 terreno della 
cultura greca» (M. Pellegrino, Gli Apologeti greci del IZ secolo, Roma 1947, 
p. 16); véase dos importantes y recientes estudios: V. Gatti, Il Discorso di 
Paolo ad Atene, Parma 1979; Brescia 1982, y J. Dupont, Les discours a 
1'Aréopage: lieu de rencontre entre christianisme et hellénisme: Biblica 60 
[1979] 530-546). 
Sobre la imagen de Pablo en Hch y toda la problemática que el A. 
presenta sobre la llamada doble misión: la de los Doce y la de 16s Siete / 
Setenta, que prepara la doble organización eclesial (pp. 26-30: afirmado 
como conclusión del análisis de Hch 1-12), esperamos que la aparición del 
comentario detallado a tales capítulos aclare más las cuestiones implicadas. 
Más aún, cuando R.-C. nos ofrece la afirmación -quizá la más sorpren- 
dente de todo el libro- al escribir: «Este desdoblamiento (de la organiza- 
ción eclesial entre Jerusalén y Antioquía) no estaba previsto en el mandato 
que Jesús dio a los apóstoles, momentos antes de su ascensión, como no 
había entrado en sus planes la elección de 'otros' Setenta para que llevaran 
a cabo la misión precursora en temtorio samaritano» (p. 27; subrayados 
nuestros). Ahora bien, ¿el texto de Hch 1,8 «debe» interpretarse tan «geo- 
históricamente*? ¿NO se trata más bien de una cita englobante donde Lucas 
recoge textualmente 1s 49,6 (= eschatou tes ggs) en conexión con el final 
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del Evangelio (Lc 24,47)? En este sentido puede verse no sólo el estudio de 
J. Dupont, Le salut des Gentils et la signifcation théologique du livre des 
Actes, en Etudes sur les Actes des Apotres, Pans 1967, pp. 393-419, sino 
también el más reciente de P. Rolland, L'organisation du Livre des Actes et 
de l'ensemble de l'oeuvre de Luc: Biblica 65 (1984) 81-86. Ambos estudios 
ponen de relieve la importancia del concepto clave sotería -no examinado 
por nuestro A.- que quizá podna matizar el conjunto. Sobre la institución 
de los Siete -asimilados a los Setenta, según el A. (p. 27, n. 19)- surge la 
pregunta jes tan claro que se ocuparon de la administración de las comuni- 
dades procedentes de la diáspora, tal como se afírma? De hecho, no 
encontramos ninguno de ellos como dirigentes de la iglesia de Antioquía o 
de cualquier otra iglesia conocida, de ahí que quizá se deba relativizar tal 
afirmación, sin caer, con todo, en el puro ~r6le  épisodiquev que le asigna 
J. Dupont (Les ministeres de l'Église naissante d'apr6s les Actes des 
Apotres, en Nouvelles Études sur les Actes des Apotres, Paris 1984, 
p. 162). 
Esta cuestión, además, apunta a la historicidad de Hch. El A. se coloca 
mesuradamente en la línea de la llamada escuela inglesa (especialmente de 
W. Gasque y 1. H. Marschall) y se distancia de las posturas más próximas y 
divulgadas de E. Hanchen, representadas por las monografías sobre Pablo 
de C. Burchard, Der dreizehnte Zeuge (Gottingen 1970) y de K. Lonin, Die 
Sa~rlustradition in der Apg (Münster 1973), partidarias de una lectura menos 
historicista. Con razón W. C. Robinson ha comentado: «The evidence for 
the historical reliability of Acts is not persuasive, but the discussion of 
matter continuesn (The Interpreter's Dictionary of the Bible, Supp. [1976] 
p. 8). Con todo, nuestro A. recuerda a su favor la fina insinuación de Rasco 
que merece atención: «en el plano histórico que representaría el pensa- 
miento de Pedro y de los que lo acompañan (...) piensan en el esquema de 
una continuidad exageradamente linear e ininterrumpida, como pura conti- 
nuación o restauración de Israel (i1,6!)» (La  teología de Lucas, p. 112). 
En este contexto afirmar rotundamente que Jesús no había previsto tal 
desdoblamiento o elección jno es sobrepasar ya los mismos límites del 
texto? Es evidente que esta afirmación conlleva dos cuestiones largamente 
debatidas en la exégesis de estos últimos años, a las cuales sería quizá útil 
que el A. se refiriese. La primera, es la referente al llamado «catolicismo 
primitivo), (Frühkatholizismus). Se trata de una cuestión de alguna forma 
latente en este desdoblamiento de la organización eclesial, de la cual habla 
el A., y que en este caso se referiría a Jerusalén y no tanto a Pablo como 
afirmaron los promotores de tal concepto! (P. Vielhauer, Zum «Paulinis- 
mus» der Apg: EvT 10 (1950) 1-15 (= Keck-Martin, Studies, pp. 33-50) y 
dura crítica de H. Conzelmann, El centro del tiempo [or. 19541, Madrid 
1974, p. 303, n. 23). Véase la reciente reflexión de W. Tnlling, Bemerkun- 
gen zum thema ~tFrühkatholizismus»: Cristianesimo nella storia 2 (1981) 
324-340. 
La segunda cuestión, es la referente a la fundación de la iglesia especial- 
mente referida a Lucas. Así, G. Lohfink, Die Sammlung Israels. Eine 
Untersuchung zur lukanischen Ekklesiologie (München 1975), citado una 
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vez por nuestro A., subraya la continuidad entre Israel y la Iglesia a través 
de Jesucristo (pp. 95-99; véase también su artículo: Hat Jesus eine Kirche 
gestiftet?: TQ 161 [1981] 81-97 [= Sel-Te01 XXII (1983) 179-1861. En cam- 
bio, ha mhusvalorado la densidad eclesiológica de Lucas, F. Bovon, Israel, 
die Kirche und die Volker im lukanischen Doppelwerk: TL 108 (1983) 403- 
414. Estas referencias bibliográficas ya nos ponen en guardia ante cualquier 
afirmación demasiado contundente al respecto. No debe sorprender, pues, 
que el teólogo católico A. Kolping, en su reciente Teología Fundamental de 
talante más bien clásico, escriba: «Wer fragt ob Jesus die Kirche als 
Institution gewollt und eingesetzt habe, muss ein Nein erhalten)) (Funda- 
mentaltheologie IIZ/l, Münster 1981, p. 367). La «intención» de Jesús, más 
que una cuestión puntual, debe situarse en la perspectiva de todo un 
proceso que se inicia en su obra histórica y desemboca en la Iglesia 
pospascual en la línea propuesta por la Lumen Gentium ns. 2-5. 
Concluyamos esta extensa recensión recordando lo ya apuntado en su 
inicio: estamos delante de una obra sugerente y original, que merece aten- 
ción dado su talante vigoroso y de primera mano, cosa no común en los 
comentarios lingüísticos y exegéticos de estos- últimos tiempos. Josep Rius- 
Camps merece, desde ahora, ,un lugar no sólo en la patrística de donde 
procede, sino en la exégesis lucana, un lugar no siempre de consenso sino 
quizás polémico, pero no por esto menos significativo y creíble. 
Salvador Pié y Ninot 
Josep M. ROVIRA BELLOSO, La Humanitat de Déu. Aproximació a l'es- 
sincia del cristianisme. Proleg dYEugenio Tnas, Barcelona, Edicions 62, 
1984, 251 pp. 
En temps no gaire llunyans els teolegs -més confiats en si mateixos o 
menys conscients dels propis l í m i t e  encara gosaven fer llibres que s'intitu- 
laven «L'essencia del cristianisme». El nostre Dr. Rovira Belloso ara, més 
modest, ens ofereix una «Aproximació a I'essencia del cnstianisme»: una 
aproximació que, ben cert, ens porta molt endins en la resposta a la 
pregunta que, segons l'autor, segueix essent avui potser més viva que mai: 
«Que és el cristianisme?~ Des de la mateixa introducció queda clar on 
rauen les preocupacions últimes del nostre autor: «Una captació reflexiva i 
comunicable del cristianisme, entes com a designi diví comunicat a la 
humanitat, és el camí normal per tal que aquesta captació intelligible pugui 
arrelar amb carta de ciufadania normalitzada en la cultura present* (p. 10). 
Aquest és el repte que es presenta al teoleg en un temps en que hi ha qui 
sembla pensar que el cristianisme va quedant cada vegada més com un 
fenomen residual, potser només una antigalia més o menys interessant. Per 
aixo cal cercar -diu l'autor- les categones o línies de pensament que es 
troben en 1'Evangeli i que són capaces d'expressar l'exigkncia de racionali- 
tat que demana el nostre temps; i també s'ha de veure si es troben en la 
cultura actual «categones o línies de pensament capaces de ser vehicles de 
recepció del missatge propi del cristianisme». A aquesta tasca s'ha lliurat 
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X.B. amb un coratge lucid i tenas, pero també -cal dir-ho- amb un 
equipament envejable. Perque equipat com esta amb un pnvilegiat conei- 
xement de tota la millor tradició teologica del cristianisme, i amb una 
finíssima sensibilitat per a captar tot el que ha anat cofligurant la cultura 
moderna, aconsegueix de fer-nos copsar quina pot ser la reiievhcia del 
cristianisme per als homes d'avui sense trair-ne o aigualir-ne gens el mis- 
satge. 
Una primera part del llibre examina quines podnen ser en la modernitat 
les relacions entre filosofia i teologia. Més enlla de la classica concepció 
eancil-lana» de la filosofia, es demana -amb Blondel- una relació «libera 
sed adiutrix~ de la filosofia amb la teologia. En els mateixos Evangelis es 
troben més implícits filosofics dels que hom superficialment podna pensar. 
Rovira Belloso descobreix en Mateu una ~correlació entre els elements 
transcendents i els elements empírics~ -«cel» i «tema», «I1interior» i «l'ex- 
tenor». Marc conrea «la categoria d'impció del que és divi», com si fos 
una intuició del que T.W. Adorno reviura amb la imatge del depassarnent 
del curs del món pel transcendent. En el quart Evangeli trobem «la llei de 
la participació analogica~ (participació del qui és Llum veritable, etc.) Hom 
troba també les categones de «presencia», d'«encontre», d'ahontzó escato- 
logic». Tots aquests elements, és cerf, no formen encara una sfilosofia 
cristiana* sistematica, pero fan veure que l'evangeli no es pot desentendre 
d'una veritable analisi filosofica del que pugui ser la relació entre Déu i el 
món. Els primers intents de sistematització sorgiran de la trobada del 
cristianisme amb 1'hel.lenisme. D'aquest fenomen, sovint jutjat molt negati- 
vament als nostres temps -des de Hamack a L. Dewart-, Rovira Belloso 
en fa una valoració ponderada: «la 'circurnincessió' entre aquests dos norns 
religiosos i culturals va ser en realitat la historia d'un gran procés de discer- 
niment i de mútua selecció i, per aixo, és -amb tots els encerts i Iímits que 
observem en el procés esmentat- gairebé una parabola dirigida als nostres 
tempsn (p. 20). No em puc detenir en els exemples molt encertats d'aquesta 
«circumincessiÓ» que l'autor examina: Atenigores, Ambros, Basili ... Pero 
val la pena recordar com ara mateix els teolegs de l'alliberament insisteixen 
una i altra vegada que el que ells voldrien fer no és altra cosa que una 
inculturació del cristianisme en l'actual pensament social, semblant a la 
inculturació en 1'hel.lenisme. 
El tema central del llibre s'introdueix amb un examen comparatiu de la 
marxa del teisme occidental i del que és realment la revelació cristiana de 
Déu. Crec que és el millor encert del llibre, perque efectivament és del 
teisme il.lustrat d'on neixen les boires que fan impossible de percebre avui 
clarament d'essencia del cnstianisme». En una optica cristiana el problema 
de Déu no rau en una eqüestió d'argumentació» - c o m  pensaven els teistes 
i també l'apologetica pretesament cristiana- sinó en la qüestió de «quina és 
la imatge que el manifestav (p. 48). Aixo podria resumir tot el llibre: 
«intentem desplegar una teologia de la imatge. El cristianisme, com a 
revelació de 1'Invisible en la Imatge que és el Crist vol ser una correcció 
decisiva a I'intent dels qui van errar precisament en el fet de triar la imatge 
del Déu inabastable» (p. 53). El Déu cristia, lluny de ser el Déu inabastable, 
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és el Déu-comunicable, el Déu-comunicació a través de la seva imatge: per 
aixo és el Déu trinitan, el Déu de la creació lliure, no necessaria, gratuita, 
de I'home corn a imatge seva; el Déu de I'encamació en la seva Imatge. 
Aixo fati  la segona part del Ilibre, potser la més reeixida. La tercera part 
examinara la qualitat específica d'aquesta imatge cristiana de Déu: és una 
imatge «messiinica»: és a dir, no una imatge estatica, essencialista, que 
revelés d'un cop i definitivament l'essencia divina corn a estatica: és una 
imatge progressiva, dinamica, historica, escatologica, que va revelant la 
realitat del Déu-comunicació en la seva efectiva i gradual comunicació en la 
historia del món i dels homes. Una quarta part fara veure corn aquesta 
revelació de Déu en la seva Imatge-messianica porta al fet que la fe- 
comunió amb Déu es realitzi en 1'Església-poble de Déu, en la sacramenta- 
litat (Baptisme i Eucanstia) i en I'acollida del Déu Trinitan, val a dir, del 
Déu corn a comunicació en si i amb nosaltres. 
Amb aixo penso haver sintetitzat -espero que sense trair-la massa- 
I'estructura del Ilibre, que hom podti apreciar corn a ben travada i plena de 
suggeriments. Ara només em queda lloc per a fer algun comentan sobre la 
manera corn es desenvolupen alguns temes més particulars. 
He insinuat que considero particularment reeixit el tractament del teisme 
i de la seva influencia posterior en la problematica religiosa actual. L'autor 
comenca constatant corn sant Tomas, coronant un corrent del pensament 
patrístic, situa Déu en I'horitzó de l'ésser i de les causes. Aixo comporta 
«un punt d'ambigüitat*: qui evangelitza, qui dóna la bona notícia sobre Déu 
al món occidental? Els testimonis del Seu Amor o bé els filosofs que 
n'afirmen l'existencia necessaria? (p. 61). Tomas, en el context de fe de 
I'Església medieval, diria que el reconeixement filosofic de ~'Ésser Suprem 
no impedeix I'anunci de Déu Pare fet per Jesucrist. La revelació ve a 
confirmar i completar un coneixement filosofic de Déu que roman sempre 
migrat. Pero a I'epoca de l'exaltació de la raó s'inverteix la relació: la 
confianca en el raonament es fa tan gran, que l'aportació de la revelació 
positiva es considera només un estadi imperfecte, pnmitiu i contaminat 
d'impureses, superat pel que pot i ha de donar la nova revelació de la raó. 
Rovira Belloso segueix aquest procés des de Leibniz, Spinoza i Kant, que 
representarien el teisme classic, fins al capgirament immanentista de Les- 
sing, Hegel i Goethe. L'A. escriu aquí pagines Iúcides, que han'provocat 
I'admiració del seu prologuista, Eugenio Trias, i que renuncio a comentar 
per por de banalitzar-les. Les recomano a I'atenció del lector, i li garanteixo 
que en sortira enriquit en el coneixement del que és més específic del 
pensament modern. Del «Déu-de-dalt» dels teistes, que govemaria el món 
des de fora i romandria realment inasequible, es passa al «Déu-de-dins» 
dels preromantics que ja no es distingeix de la mateixa natura i del seu 
dinamisme necessari. Ni I'una ni I'altra concepció tenen res a veure amb el 
cnstianisme que és al'obrir-se del cel en la imatge~, I'afírmació de la 
immanencia en la transcendencia -«lleconomia»-, la presencia de I'Infinit 
kn el finit, no per reducció ni identificació, sinó per autocomunicació lliure. 
(Incidentalment l'autor ens fa notar corn el nostre J. Maragall, sempre a 
punt d'abocar-se en l'immanentisme naturalista goethia, roman en definitiva 
catolic perque serva «la sensació de no ésser Déu».) 
La proximitat de Déu és concebuda en el cristianisme no solament pel 
camí de l'acció creadora (teisme classic) ni pel de la identificació amb la 
natura (immanentisme), sinó pel de la comunicació d'imatge en 1'Encarna- 
ció: Jesús és imatge plena i total de Déu, Déu mateix en forma -en 
imatge- humana, la presencia «a la terra» d'allo que en plenitud es dóna 
«al cel». Rovira Belloso vol mostrar la rellevancia d'aquesta forma cristiana 
de Déu en el món d'avui superant els impasses de la il-lustració i la post- 
il.lustració. És aquí on li sembla -i amb tota ra& que pot jugar un paper 
la figura messianica de Jesús com a manifestació de Déu. Pero no sé si s'ha 
aconseguit descobrir amb tota la seva lluminositat el sentit d'aquesta in- 
tuició plenament valida. Temo que el lector actual profa i secular trobara 
encara el llenguatge de l'autor massa endeutat amb les formes d'un llen- 
guatge eclesiastic llunya. Pero valdra la pena intentar de superar aquesta 
dificultat per ambar a copsar, com diu l'autor, que «el cristianisme es 
ressent del trencament del nexe entre teoria i praxi, entre dimensió contem- 
plativa i activa, quan de fet és fonamental i específic en el fet cristia allo 
que els tridentins anomenaven la 'fe viva i veritable' i que avui pot traduir- 
se com a dimensió creient i contemplativa des d'una praxi de justícia i 
d'amorn (p. 156). És aquí on es fa palesa la rellevincia del cristianisme en 
el món d'avui. En un altre lloc es diu que «les categones d'alteritat, de 
presencia, de reunió, de cotqunicació i de comunió, que es desprenen de les 
mateixes narracions evangeliques i que avui són valorades per diversos 
corrents filosofics, són basiques per tal d'entendre que el designi divi no 
solament envia la Paraula, constituint-la en Imatge reveladora de Déu, sinó 
que crea un espai i un temps en el rnón aptes per l'autodonació de Déu als 
qui l'escolten i esperen rebre'l» (p. 216). Aixo pot justificar l'ordre sacra- 
mental i eclesial, i invita els homes a formar un cos espiritual i a qdesple- 
gar-se testimonialment en aquest món, lluitant, com ho va fer Jesús, contra 
els mals que impedeixen la senyoria de 1'Esperit de Déu» (p. 214). Per uns 
camins ben diferents del que solen seguir els teolegs sud-americans, s'arriba 
així a veure la rellevancia del cristianisme d'una manera molt semblant a 
com ho podria fer la millor teologia de l'alliberament. En definitiva el valor 
del cristianisme rau a ésser la religió de «la humanitat de Déu» val a dir, la 
fe en que Déu ha fet seva la causa dels homes - d e  tots els homes- i aixo 
dóna a aquesta causa unes dimensions insospitades, un valor i una exigencia 
veritablement absoluts. 1 aixo és el que pot fer que avui els homes es 
retrobin a si mateixos i, tot retrobant-se, retrobin Déu. 
Josep Vives 
Gaspar MORA - Reflexions sobre l'estatut de la moral cristiana. Llicó 
inaugural del Curs Academic 1983-84, Facultat de Teologia de Barcelona. 
Barcelona 1983, 122 pp. 
En la seva exposició l'autor afronta el problema de l'«estatut» de la moral 
cristiana, expressió que evoca avui dues qüestions relacionades pero dife- 
rents; per una banda, la del lloc de la dimensió moral dins el conjunt de la 
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reflexió teologica i, per l'altra, la de I'estatut de la moral cristiana en el 
conjunt dels projectes etics humans. Ambdós temes plantegen en un primer 
pla la qüestió epistemologica, que porta a un nivell més basic, a la qüestió 
real, és a dir, al misteri de la salvació i el lloc que hi ocupa la vida moral. 
La primera part de I'obra -«La dimensió moral del missatge evange- 
l b -  és dedicada a la presentació dels dos problemes tal com avui es 
troben en la reflexió teolbgica. Parla de la historia del tractat de moral i de 
la seva situació actual; i es fa resso de I'amplia literatura sobre el tema de 
I1«especificitat» de la moral cristiana i del dialeg amb la moral anomenada 
«humana», resumint la solució comuna que es dóna a aquest problema. La 
presentació d'ambdós vessants de la qüestió té un intent: posar en relleu les 
arnbigüitats en les quals es mouen encara, i detectar l'arrel d'aquestes 
arnbigüitats. Segons l'autor, a la base dels carrerons sense sortida en els 
quals es troben tots dos temes hi ha una inadequada aproximació al misteri 
salvífic que els dóna suport; el de la tensió entre el do salvador de Déu i la 
resposta de I'home, és a dir, el de la fe-caritat. Solament una més acurada 
aproximació a aquest nucli dels problemes plantejats pot donar-los una mica 
de Ilum. 
Aquest estudi s'intenta a la part segona i central -«la fe-caritat a la base 
de les qüestions mords»-, tota ella dedicada a aprofundir el lloc on es 
realitza la comunió de I'home amb Déu i amb els altres, la fe-cantat. 
L'aproximació es fa en dos passos; el primer és I'analisi antropologica de la 
fe-caritat. L'autor parla de tres nivells: I'extern (confessió - pregaria - vida 
&a), I'interior (Ilum interna, adhesió personal, opció pel valor &tic) i, en el 
nucli de la persona, el cor. La comunió salvadora de l'home amb Déu 
-la fe-caritat- té lloc prbpiament en el cor, alla on cada home s'autopos- 
seeix i decideix de si mateix. Aquest nivell, pero, no és una magnitud 
contradistinta de les altres sinó que és, prbpiament, l'anima de tota expe- 
riencia humana, aquel1 moment no reflex que es dóna en tota decisió 
categorial humana i no es dóna sinó en ella, en la qual I'home és present a 
si mateix i decideix de tot ell, és a dir, és conscient i Iliure. 
El segon pas de I'aproximació central és la síntesi, aspecte absolutament 
necessari i que, segons I'autor, és menys ates en els estudis dedicats al 
tema, cosa que podria explicar moltes de les reticencies que provoca aquest 
metode. En general cal distingir sempre la fe-caritat com a tal de tot el que 
n'és llenguatge i mediació, per a després poder determinar exactament la 
seva delicada relació. La fe-caritat, adhesió salvadora de I'home al Déu de 
1'Amor i de la vida, té un moment de veritable mediació i és la vida etica 
real; la decisió concreta categorial, essent el lloc en el qual propiarnent 
l'home es posseeix el1 mateix i decideix la seva relació amb tota la realitat, 
és l'única mediació de la fe-caritat de I'home a Déu. L'acció etica, no 
identifcant-se simplement amb la fe, hi esta en «temió constitutiva». Des- 
prés I'estudi repassa els altres elements que han aparegut en I'analisi, per a 
concloure que tots ells són llenguatge que expressa la ilhminada adhesió 
del cor que es dóna en la decisió etica. Hi ha un llenguatge exterior 
-confessió, pregaria- i un llenguatge interior -experiencia, adhesió, de- 
cisió expressades- que intenten constantment atenyer la mateixa realitat de 
Déu i que no ho aconsegueixen mai; entre el llenguatge i la realitat hi ha 
una tensió «tendencid». Aixo no és menystenir aquest nivell sinó valorar-lo 
adeqiiadament. El llenguatge de la fe alhora expressa i genera I'experiencia 
real i viscuda de la fe corn a tal; aquí rau la seva limitad, perque expressió 
i generació mai no amben a ser perfectes i adhuc poden enganyar-se; pero 
alhora rau aquí també la seva grandesa, perque no hi ha altra manera 
possible de generar i expresar la fe viscuda més que a través del Ilen- 
guatge. 
La tercera part -«A manera de conclusions: L'estatut de la moral 
cristiana»- recupera els dos problemes plantejats al comencament, a la 
llum del que s'ha dit en la segona part; cada un dklls ocupa un capítol. El 
primer tracta del lloc de la dimensió moral en el cristianisme, tant a nivell 
viscut corn a nivell epistemologic. Segons la revelació cristiana, el moment 
decisiu de I'home en la seva relació amb el Déu de la salvació, és a dir la 
fe-caritat, es juga en la vida etica real, tenint en compte, pero, el constant 
inacabament d'aquesta vida i, alhora, la complexitat, arnbigüitat, influencia 
i necessitat del Ilenguatge, que al mateix temps I'expressa, la genera i se 
n'allunya. D'aquí el lloc estrictament central de la Teologia Moral en el 
conjunt de la Teologia; més encara, la necessitat de plantejar tota la reflexió 
teolbgica travessada pel problema de la llibertat i la decisió humanes, 
només ingenuament recloses en un ambit -la moral-- entes corn a parcial 
o adhuc marginal. 
El segon capítol afronta la qüestió del lloc de la moral evangelica en el 
conjunt de les morals humanes. En aquest problema hi ha implicades 
confrontacions practiques (ecristians-no cristians*, ~Església-altres col4ecti- 
vitats»), i temes teorics («moral cristiana-morals no cnstianes;,), estant 
ambdós nivells quasi indestriablement barrejats. La qüestió prictica és la 
més directament viscuda per tothom; ara bé, la constant barreja d'interes- 
sos reals nobles amb altres de menys acceptables, i d'objectius teorics nets 
al costat d'intents realment immorals, i aixo per part de tot tipus de comuni- 
tats, tant cristianes corn no cristianes, fa que el sentit de la confrontació 
entre grups sigui molt complicat, i que aparegui corn a clarament ideologic 
plantejar-la precipitadament corn a confrontació entre «cristianisme» i «no 
cristianisme~. 
Distingint-ho clarament del nivell practic, és convenient afrontar la qües- 
tió teorica «moral cristiana»-«morals no cristianes*, a la llum de les re- 
flexions sobre el lloc exacte de la dialectica do salvífic de Déu-resposta 
de l'home. En aquest sentit la «moral cristiana» no pot presentar-se corn a 
una entre moltes, i menys encara corn a contradistinta d'una pretesa «moral 
humana», sinó corn I'adequada descripció de I'home ple, la humanitat 
acabada, la que viu en I'únic b b i t  de I'humanisme autentic, el Déu vivent, 
sense oblidar que aquesta «moral cristiana», precisament perque s'arrela en 
la plenitud de I'Absolut, no ha trobat mai la seva plena realització, ni pot 
haver-hi cap construcció ideologica que pretengui d'haver-la formulada ade- 
quadament. Aixo fa molt delicat el dialeg entre «moral cristiana* i altres 
«morals humanes», pero precisament el respecte escrupolós al que hi ha de 
bo i veritable -dYevangelic- en tota paraula etica humana pot fer possible 
el diileg, la col.laboració i la pau. 
PUBLICACIONS DELS NOSTRES PROFESSORS 
La reflexió del profesor Gaspar Mora té el merit d'haver assumit dues 
qüestions encara no resoltes en el pensament teologic i en la vida dels 
cristians, i, sobretot, d'haver-les portades al punt basic, a la llum del qual 
cal re-situarles. La seva reflexió assumeix I'analisi transcendental de la 
decisió humana elaborada per K. Rahner, J. Fuchs i altres. Normalment les 
aportacions d'aquests autors sobre I'opció fonamental implícita en les deci- 
sions categorials solen ser tractades pels manuals de manera forca superfi- 
cial; a més, els problemes morals concrets que se'ns plantegen un dia 
darrere I'altre absorbeixen i desborden els investigadors, essent així que és 
absolutament important repescar constantment aquelles qüestions de fons 
per a poder dir alguna cosa valida en el camp moral. 
Pel que em sembla, cal notar aquí una certa novetat en I'estudi de G. 
Mora; els autors citats que el1 assumeix subratllen la diferencia i la tensió 
entre el nivell categorial i el nivell fonamental de tota decisió humana. 
L'autor introdueix aquí un element nou, el llenguatge, que ajuda a entendre 
la dialectica difícil entre aquells dos nivells; el1 la resol a base del joc de les 
dues tensions, les que anomena «temió constitutiva» i atensió tendencid», 
iniciant així un camí que pot fer més justícia al lloc exacte del nivell reflex 
-confessió de la fe, pregana, celebració, intenció etica- tan important en 
el conjunt de la vida cristiana i de la comunió viva amb Déu. No cal dir que 
aquestes aportacions són interessants; per aixo mateix precisen una crítica 
acurada. De fet intenten resoldre qüestions que tenen una incidencia prac- 
tica evident. 
Antoni Nello 
Josep HEREU 1 BOHIGAS, Trascendencia y revelación de Dios. Metafísica 
de las «cifras» según Karl Jaspers, metafísica del testimonio según Jean 
Nabert (Col-lecthia Sant Pacia XXIX), Barcelona, Facultat de Teologia 
de Barcelona & Editorial Herder, 1983. 
Des d'un angle predominantment filosofic, Josep Hereu es planteja el 
problema basic i classic de tota teologia fonamental: Pot la raó acceptar una 
revelació que li és donada de I'exterior i que sembla que forcosqent hagi 
de danyar la seva autonomia? Aquesta qüestió, que és tan antiga com la 
mateixa teologia, val la pena de plantejar-se-la sempre novament donada la 
histoncitat de la comprensió que la raó té d'ella mateixa. El treball que 
presentem té com a punts de referencia les obres de Karl Jaspers i de Jean 
Nabert, el pensament filosofic dels quals ens és resumit i analitzat amb gran 
claredat. 
Segons Jaspers, la pretensió del cristianisme de tenir en Jesucrist la 
revelació mateixa de la Transcendencia és totalment inacceptable. En efec- 
te, des del moment que la Transcendencia és concretada en quelcom d'im- 
manent i d'historic queda totalment despullada del seu caracter transcen- 
dent i reduida a allo que és simplement empíric. Més encara: la raó que 
accepta aquesta concreció de la Transcendencia es degrada a si mateixa tot 
sometent-se a les contingencies de la historia i dels fets empírics. Ben cert 
que la filosofia no ha de rebutjar en rodó la religió: molts dels continguts 
religiosos són assimilables filosoficament, pero únicament després d'haver- 
los despullat d'allo que els feia inacceptables: llur exclusivitat. El filosof pot 
reconeixer en Jesucrist, segons Jaspers, una xifra entre altres de la Trans- 
tendencia, pero mai una concreció empírica i histonca d'aquesta Transcen- 
dencia, concreció que faria violencia a l'autonomia de la raó. En contrast 
arnb Jaspers, ]'obra de Nabert ens presenta una visió no antitetica sinó 
complementaria de l'absolut i de l'historic, de la idea i de l'acte concret, del 
transcendental i de l'empíric. Es tracta, en el fons, d'una concepció de la 
raó menys abstracta que la de Jaspers, d'una concepció obtinguda a partir 
de la reflexió sobre l'acte moral (i no inspirada únicament en models gno- 
seologics) on veiem que ens cal depassar la pretesa autonomia sobirana de 
la raó transcendental i reconeixer-ne els lhits: la raó pot i ha d'aprendre 
d'allo que és concret. En aquesta perspectiva té sentit parlar d'un testimoni 
de 1'Absolut i, per tant, és concebible la possibilitat d'acceptar raonable- 
ment una revelació. 
Els temes tractats per Josep Hereu en aquest estudi -que és la publica- 
ció de la seva tesi doctoral en teologia- no són pas facils i han exigit un 
tractament rigorós, pero I'autor ha sabut introduir-los de manera que resul- 
tin hpliament asequibles. Qui faci l'esforc d'una lectura atenta quedara 
recompensat en constatar un cop més les noves perspectives que el pen- 
sament filosofic modern ofereix a la reflexió teologica i, en particular, a la 
teologia fonamental. En efecte, així com Jaspers és un exemple ilhstre de 
la contraposició classica entre filosofia i teologia, la metafísica nabertiana 
del testimoní prepara per a la comprensió teologica de la idea de revelació. 
Andreu Marques 
